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El ajuste del calendario de las veintenas al año solar, así como su
coordinación con los movimientos solares o estelares y las estaciones,
nos lleva al problema del bisiesto, que sigue sin solución satisfactoria
desde el siglo XVI. Al respecto, nuestra fuente más antigua, Motolinia
(1970:20, 214)diee claramente que los indios «por no alcanzar bisiesto
van variando su año por todos los meses». Otros autores del mismo
siglo opinan en cambio que si había bisiesto, por ejemplo Ríos (Códice
Vaticano A:42-3) dice de manera poco para: «Porque así como tenían
bisiesto dc los cIjas al agregar de cuatro en cuatro años un mes de
aquellos cinco días muertos que quedaban en cada año, así tenían bi
siesto de años. Porque de cincuenta y dos en cincuenta y dos años,
que es su siglo, agregaban un año...» Según Durán (1967:226, 293), Los
días demasiados «venían a caer en fin de Febrero, a 24 de el... cuando
celebramos el bisiesto, en el cual día eííos también lo celebraban, y
allí Fenecía su año y empezaba el año nuevo’>. Afirmación sospechosa
puesto que el 24 coincide exactamente con el bis-sexto día de las ca-
lendas de marzo de los antiguos romanos.
La manera como Sahagún, nuestra fuente más segura, alude al
problema es muy interesante también por lo que nos enseña de la
psicología del autor. En su Historia general (1956:1:132, 372, 377) dice:
«Hay conjetura» de que al fin de Izcalli, «de cuatro en cuatro anos
echaban seis días de nemontemí». Más adelante repite lo mismo: «Es
verosímil y hay conjeturas’>, lo que demuestra que mio tiene pruebas.
No obstante, en otro pasaje, Sahagún es mucho más afirmativo. La
razon es que él se opone a un colega suyo pues escribe: «En lo que
dice que faltaron en el bisiesto es falso, porque... cada cuatro anos
contaban trescientos sesenta y seis días». Pero habría que añadir que
ningún informante de Sahagún habla de intercalación.
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Cristóbal del Castillo (1908: 77-8) estima que el bisiesto existía, pero
aunque escribe en náhuatí utiliza la palabra «bisiesto» de manera muy
significativa, puesto que nos indica la ausencia de un término náhuatí
para designar el fenómeno. Clavijero (1964:179-80) habla de una inter-
calación de 13 días cada 52 años. (Otras fuentes en Orozco y Berra,
1960:2: 51-81.)
Vemos pues, que nuestras mejores fuentes niegan la existencia del
bisiesto, o hablan de él con reticencias debilitando así las afirmacio-
nes de los otros. Sabemos por otro lado que los mayas nunca interca-
laron días; no obstante, Landa (1959:61) pretende lo contrario. Sin
duda la cosa le parecía verosímil, del mismo modo que los antiguos
partidarios del bisiesto fueron prisioneros de sus prejuicios occidenta-
les (Caso, 1967: 53).
Hasta hace poco, la mayoría de los autores modernos pensaban
que no hubo ajuste del calendario. Seler (1902-23:l:171-4, 509-19), por
ejemplo, muestra listas de días cubriendo 19 años en el Códice Hum-
boldt, pero años dc 365 días siempre. Beyer (1965:300-2) demostró la
ausencia de intercalaciones cada «siglo» también> puesto que en el
Códice Vaticano A, las listas de días para los años 1558-1560 son siem-
pre de 365 días a pesar de que 1559 haya sido un «fin de siglo>’. Seler
estaba convencido de que los mexicanos conocían la duración verda-
dera del año solar, pero no hacían el ajuste para respetar las coinci-
dencias de los ciclos de 260, 365 y 584 días cada 52 y 104 años.
Otros datos confirman la ausencia de ajuste. En este sentido, Seler
(1902-23: 1:589) y Caso (1967) han probado que en el siglo xvi las di-
versas correlaciones de las veintenas con nuestro calendario están casi
siempre de acuerdo, siempre y cuando no se hagan intercalaciones en
los años indígenas. Si entre los totonacos de Hueytlalpan el primer
día de Panquetzaliztli cae el 16 de noviembre dc 1539, o sea 4 6 5 días
antes que en 1519, este hecho se explica por los cinco bisiestos faltan.
tes entre 1519 y 1539. Las diferencias en las correlaciones que propo-
nen Motolinia, los códices Magliabeechiano, Telleriano-Remensis y Ríos,
los Primeros Memoriales de Sahagún y su Historia General se pueden
explicar asimismo por las épocas en que las informaciones fueron
recogidas.
El problema con Durán (1967:1:95) es que él establece la equiva-
lencia 1 Tlacaxipehualiztli 20 de marzo, o sea 15 días más tarde que
en 1519. Esta correlación sería válida para los años 1456-1459 pero
Durán escribió alrededor de 1580 y está claro que no pudo obtener
su correlación de fuentes prehispánicas. ¿Cómo explicar sus fechas
entonces? Durán, dcl mismo modo que otros cronistas del siglo xvi,
pensaba que la fiesta propiamente dicha caía el primer día de la vein-
tena y no el último. Visto así el problema podemos suponer que su
correlación vale para el 20 Tlacaxipehualiztli, en lugar del primero.
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Si equiparamos al 20 de marzo con cl 20 Tlacaxipehualiztli, tenemos
una correlación para Los años 1533-36 ó 1537-40. Sabemos, además,
que la Historia de Durán está basada en un prototipo común con la
Crónica mexicana de Tezozómoc y el Códice Ramírez, y en este último
se encuentra una correlación válida para los mismos años. Parece en-
tonces que Durán sacó sus informaciones calendáricas de una fuente
de los años 30.
Para Seler, Caso, Lizardí Ramos y otros muchos no hubo ajuste.
Sin embargo, otros autores no admiten la idea de ritos solsticiales o
agrícolas que no coincidieron con la realidad sino cada mil quinientos
y tantos años. Los partidarios del bisiesto han imaginado diversas ma-
neras de cómo se hubieran hecho los ajustes —comprometiendo inevi-
tablemente la coincidencia entre cielos solar y venusiano cada ocho
anos. Resalta entre ellos X~. Castillo (1971) apoyado por Aguilera (1982).
Castillo, basándose en Sahagún. explica que cada cuatro años los ritos
de lzcalli eran particularmente solemnes y se prolongaban hasta el
día 21.. Puesto que todos estaban ebrios el último día se aprovechaba
la circunstancia para añadirlo de bisiesto sin contar ni mencionarlo.
Pero aun si Castillo tuviera razón, su sistema no valdría sino para las
ciudades donde lzcalli era el último mes del año. Además, según los pri-
meros (Sahagún, 1974:63), el día de la borrachería cz-a el vigésimo y
de todas maneras, la extensión de la fiesta más allá del día 20 era
algo Frecuente (véase Teotíeco, Quecholli, Panquetzaliztli en el Códice
Florentino). Por otro lado, el 21 de Izcallí había sacriFicios de perso-
nificadores de dioses y claro está que ritos tan importantes no podían
efectuarse en un día inexistente. Por último, Castillo y los demás par-
tidarios del ajuste no refutan los argumentos en contra del bisiesto.
El error de los intercalacionistas parece además metodológico. En
el afán de probar la conformidad de los ritos con las estaciones, olvi-
dan el análisis sistemático del significado profundo de los rituales. En
este sentido establecen primero la coordinación de las veintenas con
el año solar para afirmar después sin pruebas que una u otra. fiesta
corresponde al solsticio, al equinocio, a la siembra o a la cosecha. Los
resultados son por lo menos contradictorios. Algunos, por ejemplo,
identifican Etzalcualiztli como la ce]ebración dcl solsticio de verano.
¿ Qué hay en los ritos —en lo esencial y no en un detalle que pueda
interpretarse de cualquier manera— para probarlo? ¿ Cí.íál es la rela-
ción entre Tlaloc y el solsticio? No hay ninguna y desde luego no debe
extrañarnos que para otros autores sea Tecuilhuitontli la fiesta del
solsticio. Tecuil.huitontli, fiesta principalmente de la diosa de la sal...!
En cuanto al solsticio de invierno, será Títitl para Seler y Preuss, Ate-
moztli para González y Tichr, Panquetzaliztli para otros. Evidentenien-
te los ritos, tanto solsticiales como equinocciales, parecen poco reco-
nocibles sin estudio pormenorizado de los rituales. En lo único que
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concuerdan casi todos los autores es en la fiesta del primer paso del
sol al zénit en Toxcatí. Pero es la fiesta del Tezatlipoca negro, nocturno
y lunar, cuyo representante iba a morir en la dirección de la salida
del sol en el solsticio de verano...
Falta mucho para probar todas estas interpretaciones. Me parece
que el mejor método para dilucidar cl problema consiste en el análisis
detenido de las fiestas a través de los textos. Pero los textos hay que
utilizarlos con sentido crítico y sin prejuicios. Debemos considerar la
posibilidad de que los ritos se hayan desplazado, el hecho que las
descripciones puedan contener interpretaciones de parte de los espa-
ñoles o de informantes no calificados. Si ya no había concordancia
entre los ritos y las estaciones en el siglo xvi, habrá contaminación
entre las ceremonias deslizadas y ritos más populares ligados al año
real. Por fin, hay huellas de una voluntad mexica de trastornar todo
respecto a las fiestas, como lo hicieron con su historia o el mito de
los Soles aun al introducir a Huitzilopochtli en el ciclo de las veintenas
en lugar de Quetzalcóatl (Graulich, 1979, 1981, 1983).
EL PARALELISMO DE LAS FIESTAS
Para captar el significado de los rituales es preciso despejar la es-
tructura del calendario de las veintenas, y para este fin hay que tomar
en cuenta lo que podría llamarse el paralelismo. Si se ordenan las
veintenas en dos columnas que corresponden a las dos mitades del
año o a las dos estaciones aparece toda una serie de relaciones paí-
ticulares, correspondencias y oposiciones entre las veintenas paralelas.
Seler fue uno de los primeros en percatarse de esta característica im-
portante. En su trabajo sobre las veintenas (1899:89) hace hincapié
sobre el hecho de que se desollaban víctimas en Ochpaniztli, al igual
que en Tlacaxipehualiztli, y podemos añadir que en ambas fiestas ha-
bía también batallas fingidas y sacrificios por flechamiento. En sus
comentarios a] Código Borgia (1963:1:141) establece además una rela-
ción entre Xocotl Uetzi («Cae la fruta») y el rito del ueizi in chiquaÍlz
(«cae la lechuza») de Títití, aunque las dos veintenas no fueran exacta-
mente paralelas.
Ochpaniztli Tlacaxipehuaiiztli
Teotieco (o Pachtontli) Tozoztontli
Tepeílhuítl (o Huey Pachtli) Huey Tozoztli
Quechollí Toxcail
Panquetz.aliztli Etzalcualiztli
Atemnztli TecxiílIvuitl
Títití Buey Tecuílliuitl
Izcalil (o Xochitoca) Tiaxochirnaco (o Miccailhuitfl
Atícahualo (o Xilomaniztli, o Ouauit- Xocotl Fluetzi (o Buey Miccaílhuitl)
Ieua) (Netnontemi)
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El paralelismo constituye una clave imprescindible para la inter-
pretación de los rituales. Si había desoliamiento en Ochpaniztli 2 Tia-
caxipehualiztli, es porque ambas veintenas tenían algo en común. En
las dos fiestas los que habían vestido las pieles de victimas sacrifi-
cadas se las quitaban después como algo sucio o peligroso. En ambos
ritos aparecía después de quitada la piel un cuerpo nuevo regenerado,
purificado tal como la nueva parte del año, la nueva estación que em-
pezaba. El elemento común es el nuevo principio, idea confirmada por
la acción de barrer y renovar en Ochpaniztli. Pero en este mes son
mujeres las desarrolladas y en Tlacaxipehualiztli hombres, asociados
ellos al cielo y al sol y aquéllas a la noche y la tierra.
El paralelismo se nota en primer lugar en los nombres de algunas
veintenas. Entre los Tarascos, Tlacaxipehualiztli y Oehpaniztli se lla-
maban Cuingo y Sicuindiro y ambos significarían desollamiento (Caso,
1967:242). Tlaxochimaco está al lado de Izcallí. Pero en Metztitlan y
entre los Otomíes Izcallí se llamaba Xochilhuitl o Xochitoca y Anthu-
doeni («Siembra de flores», Carrasco, 1950:184). Hay fiestas dobles,
dos de ellas paralelas, Pachtli-1-Juey Pachtli y Tozoztli-Huey Tozoztli.
En las cuatro veintenas se emborrachaba la gente y se celebraban los
dioses del pulque.
Algunos de los elementos mencionados fueron aprovechados por
los partidarios del ajuste para probar la conformidad de las veintenas
con los fenómenos agrarios y meterológicos. Se ha afirmado por ejem-
pío que Tíaxochimaco correspondía perfectamente con la época de
abundancia de flores (Castillo, 1971:76-7). Pero Títitl-Xochituca, medio
año después, era otra fiesta de flores, al menos al origen, igual que
Tozoztli-Xoehimanaloya. Se considera también una prueba el hecho
de que la fiesta de Xilonen en Huey Tecujíhuití coincidía con la época
de los jilotes. Ahora bien, en la otra mitad del año, 140 días antes que
Huey Teculíhuití había Atícahualo, llamado también «Ofrecimiento de
jilotes», Xilomaniztli, o «Crecimiento de jilotes>’, Ambuoendax~.
Para Seler, Preuss y otros muchos, el cambiar de piel en Tíacaxipe-
hualiztli simboliza el verdecer de la tierra en la primavera. ¿Pero qué
hacer entonces con las pieles de Ochpaniztli? Obviamente el paralelis-
mo obliga a ahondar los problemas. Seler otra vez se apoya en un
pasaje del Códice Magliabeechiano (48) para probar que Tepeilbuití
era la fiesta de la cosecha. Dice el Códice: «Cuando los indios tenían
secados y cogidos sus maices se emborrachaban y bailaban invocando
a este demonio Papaztac y a otros destos cuatrocientos>’. Mas e] dios
del pulque jugaba un papel también en la fiesta paralela y ahí igual-
mente había borracheras (Costumbres, 1945:40-1, Códice de Floren-
cia, 2:197).
La mitad del año de Ochpaniztli a Atícahualo empieza con una
fiesta de la tierra y termina con otra dedicada a los Tlaloque. Está
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encerrada entre elementos simbólicamente asociados con la noche, lo
femenino, lo telúrico, conforme al contenido de los rituales de la pri-
mera veintena. La mitad de Tlacaxipehualiztli en cambio comienza
con una fiesta del sol y termina con la del fuego, y fuego y sol están
del lado del cielo, del masculino, del diurno, lo mismo que las víctimas
del Desollamiento. La 37, 6.> y 9.> veintena de la mitad Ochpaniztli eran
dedicadas a los Tlaloque, la 2.», 5.> y 8.> al fuego, la 1.>, 42’ y 7.> a la
tierra y la luna. En la otra parte del año, las fiestas de la tierra son
las 2.>, 5.> y tal ver la 8.>; las del fuego, 1.>, 4.> y 9.’. A las fiestas de la
lluvia se sustituyen en 3.>, 6.> y 7]> lugar las de los mantenimientos
obtenidos, el maíz, la sal y la pimienta.
La mitad nocturna contiene más que la otra evocaciones o reactua-
lizaciones del pasado mítico: en Ochpaniztli la creación del mundo y
el nacimiento del maíz identificado a la estrella de la mañana> en el
mes siguiente la llegada de los dioses a la tierra, las peregrinaciones
de Mixcoatí en Quecholli, los eventos de Coatépec y el sacrificio de
Nanáhuatí en Panquetzaliztli, los mexicas en Tollan en Atícahualo.
Según los códices Ríos y Telleriano-Remensis (171, lám. 10; 173, lá-
mina 12> en Atemoztli «celebraban la fiesta del abajamiento de las
aguas del diluvio>’ y en Izcalli, fiesta del fuego, «ayunaban en memo-
ria de las tres veces que se ha perdido el mundo». Podemos desde
luego suponer que Atemoztli conmemoraban el Sol o la Edad de Agua,
Titití el del Aire e Izcalli el Sol de Fuego, tanto más que en el Códice
Ríos, Muñoz Camargo y un objeto mixteco los soles siguen el mismo
orden (Graulich, 1983). Los códices no aluden al aire en Títití pero
en el manuscrito Tovar (Kubler y Gibson, 1951:34) mencionan ritos
de Títití para evitar que los vientos violentos destruyan al mundo,
como lo hicieron al final del Sol de Aire. Como muy a menudo, las
fuentes se complementan y es preciso utilizarlas todas.
De Atemoztli a Títití se conmemoraban, pues, las edades del mun-
do y Panquetzaliztli era la celebración del inicio del Sol presente,
azteca o mexica. Las cuatro veintenas paralelas están unidas también
por un tema común pero sin alusiones al pasado mítico. En Toxeatí
el representante de Tezcatlipoca recibía por mujeres a cuatro perso-
nificadoras de diosas, Xochiquetzal, Xilonen, la diosa del agua Atía-
tonan y Uixtocíhuatl. Luego en las veintenas siguientes, paralelas a
las de los Soles, se celebraban primero la diosa del agua, después
tilixtocihuatí, Xilonen en Huey Tecuílhuitl y hay indicaciones para Xo-
chiquetzal en Tíaxochimaco. Es muy verosímil que las cuatro diosas
representaban también a las mujeres divinas que acompañaban al sol
de mediodía al poniente. La segunda parte de la estación de Tlacaxi-
pehualiztli, fiesta del sol naciente, correspondía, pues, a la tarde. Del
otro lado, la estación «femenina» de Ochpaniztli sería la noche. Y en
efecto cuatro de los rituales de esta mitad se caracterizan por apari-
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ciones de tzitzimime, estos seres espantables que caen del cielo por
la noche: Ochpaniztli (Graulich, 1981), Quecholli (Cód. Teil. Rem. 169,
1am. 9), Panquetzaliztli (Cód. Flor. 2: 149-50) y Titití (ver las repre-
sentaciones de Cihuacoatl-Ilamatecuhtli en el Códice Borbónico).
Si la mitad nocturna estaba más bien orientada hacia el pasado
mítico, la otra, de Tlacaxipehauliztli en adelante corresponde a la edad
presente, a la realidad, al pueblo y la comunidad entera. Así se explica
que en cuanto a los grupos sociales, Tlacaxipehualiztli era la fiesta
de los guerreros, Tozoztontli y Huey fozoztli las de los agricultores,
Toxcatí del rey, Etzalcualiztli de los sacerdotes, las dos Tecuilhuitl las
fiestas de los señores y las dos últimas las de los antepasados muertos.
En eí centro de la serie, en la cumbre se hallan lógicamente el rey y
los sacerdotes. Otro aspecto social, pero ligado también a la tempo-
rada, el hecho de que desde Tlacaxipehualiztli hasta Huey Tecuilhuitl
había en cada veintena redistribución de bienes y mantenimientos.
Por lo que se refiere a los rituales> falta mencionar que en la última
veintena de cada mitad erigían un árbol, deshojado y podado en Xo-
cotí uetzi, hojoso en Atícahualo o, mejor, Cuauitleua («se levanta el
árbol») (Cód. Vat. A 131, láms. 55 y 287, lám. 133; Rueda de Boban,
Caso, 1967:73, fig. 22; Kubler y Gibson, 1951: fig. 14 y lám. 14; Durán,
1967:1: lám. 52). La oposición entre los árboles recuerda la de los ta-
bleros de la Cruz y de la Cruz foliada en Palenque.
En cuanto a los dioses, la primera fiesta de la primera mitad corres-
ponde a la segunda de la otra mitad (celebraciones de la tierra, Toei
y Coatlícue) y la primera de la segunda mitad a la segunda de la pri-
mera (fuego-Venus, sol). Panquetzaliztli era fiesta grande de Huitzilo-
pochtli y fiesta menor de Tezcatlipoca, mientras que en Toxcatí era
el contrario. En Etzalcualiztli celebraban Tlaloc y su mujer, en Que-
cholli Mixcóatl y Chimalmán y debe indudablemente existir algún
vínculo entre Tláloc, señor del rayo y de las lluvias y Mixcóatl, la Ser-
piente de nube en l.a fiesta del cual «caía el rayo de Mixcóatl sobre la
gente» (Sahagún, 1974:52-3). Es importante el hecho de que Huitzilo-
pochtli y Tláloc se avecinan en el centro de cada mitad del año, en
la cumbre, igual que sobre la pirámide principal de la ciudad. Ate-
moztli era fiesta de los Tíalogne, la veintena paralela, la de su her-
mana IJixtocihuatí; en ambas veintenas colocaban los corazones de
las victimas en vasijas particulares llamadas chalc/ziuhxicalli. Títití era
dedicada a una diosa vieja, a otra joven y a Mixcoatí y Quetzalcoatl;
la paralela a las mismas diosas, a Xochipiili y a Quetzalcóatl. Por
último, es necesario mencionar que las 18 veintenas formaban un ver-
dadero conjunto. Los primeros dioses en llegar en la fiesta de la lle-
gada de los dioses eran también los últimos festejados en Tlaxochi-
maco y Xocotl uetzi.
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LAs «XOCI-IIPAINA»
Pasemos al análisis de un caso concreto de ritos paralelos. Nues-
tras fuentes de la época colonial describen dos «corridas a la flor>’ o
xochipaina, dos nada más que tenían lugar en las veintenas paralelas
de Titití y Huey Tecuílhuitl. Dedicada a Ilamatecuhtli-Cihuacóatl, Mix-
cóatl y a Quetzalcóatl, la veintena de Títití es bastante parecida a la
de Quecholli (tres veintenas antes) y a la de Huey Tecuílhuitl. Tanto
en Quecholli como en Títití una gran cacería era organizada cuyo pro-
dueto era quemado (Durán, 1967:1:291-2; Cód. Telí. Rem. 173, lám. 11;
Paso y Troneoso, 1905-15:4:220). En Huey Tecuilhuitl eran prisioneros
tos destinados a la hoguera.
Títití era ante todo la fiesta de la «Señora vieja>’, Jlamatecuhtli,
mientras que I-luey Tecuílhuitl era fiesta principal de la joven Xilonen
cuyo nombre («Vulva jilote») significa según Durán (1:266), «la que
fue y anduvo delicadita y tierna, como mazorca ternecita y fresca»,
«la que anduvo y permaneció como xilote, ternecita”, «la que perma-
neció doncella y sin pecado». En Huey Teeuilhuitl se celebraba tam-
bién a Chantico Cihuacóatl, diosa de la tierra, la luna y del fuego
doméstico. En su honor se echaban cautivos en un fogón. Esta diosa
corresponde a toda luz a Ilamatecuhtli. En el Códice Magliabeechiano
la deidad principal de Títití es Cihuacóatl. En otros códices los ata-
vías de la Señora vieja son los de la Yaocíhuatl («mujer guerrera”),
Cuauhcíhuatl («Mujer águila), Cihuacóatl o de Chántico. Su pintura
facial en los Primeros Memoriales y en el Códice Telleriano-Remensis
(173, lám. 11) es también la de Chántico y del viejo dios del fuego.
De un lado tenemos Huey Tecuílhuitl, fiesta mayor de la virgen
Xilonen y del otro Títití como fiesta mayor de la vieja Ilamatecuhtli.
Esta oposición la encontramos al interior mismo de Huey Tecuilhuitl,
como acabamos de ver, y tal vez aún en Títití. En efecto, según el
Códice Telleriano-Remensis Títití era fiesta de la virgen Icbpocbtli o
Xochiquetzal (en su enumeración de los edificios del Templo Mayor,
Sahagún, 1956:1:238 menciona al sacrificio de una personificadora
llamada Huitzilincuátec, diosa desconocida pero posiblemente joven).
Tendríamos así en Titití una celebración mayor de la vieja Ilainatecufr
tli-Cihuacóatl-Chántico y una menor dedicada a la joven Ichpochtli y
en Huey Teeuílhuitl una fiesta mayor de la joven Xitonen y otra menor
de Chántico-Cihuacóatl.
En ambas veintenas había la «corrida a la flor». En su descripción
de Títití Sahagún (1956:1:218) relata: «Allí en el cuauhxicalco, delante
de la pirámide de Huitzilopochtli estaba una casilla, como jaula hecha
de teas, y lo alto tenía empapelado como tíapanco; a esto llamaban la
troje de la diosa Ilamatecuhtli. Aquel sátrapa ponía la pence de ma-
guey cabe la troje, y pegaba fuego a la troje, y otros sátrapas que allí
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estaban, luego arrancaban a huir por el eu arriba, a porfía; a esta
ceremonia llamaban xochípayna, y estaba arriba una flor que llamaban
teoxdch ¡ti; y el que primero llegaba tomaba aquella flor, y los que
habían subido descendían trayendo la flor y arrojábanla en el quauhxi-
calco, adonde estaba ardiendo la troje; hecho esto, luego se iban todos.”
El rito ocurría después del sacrificio de Ilarnateeuhtli y de la danza
que seguía.
La xochipairza de Buey Tecuilbuití la describe Durán (1: ~66, 128-9).
Los dos autores se complementan perfectamente, lo que ocurre a me-
nudo. Después del sacrificio de Xilonen, «que había de ser doncella»,
«había baile de señores y doncellas, todos, así ellos como ellas, muy
aderezados de rosas, de estas amarillas grandes (cempoalxóchitl). Don-
de, después dc haber bailado con ellas y recocijándose, las ofrecían
delante los dioses, y los mancebos, después de haber ofrecido las don-
cellas sus guirnaldas, subían por las gradas del templo arriba a porfía
para tomar aquellas guirnaldas, y los cuatro primeros que llegaban,
agora llegasen uno tras otro, agora todos juntos, aquellos cuatro eran
los vencedores de aquella ceremonia, considerando en las guirnaldas
que cada uno había tomado qué doncellas fuesen las que les habían
traído, sobre lo cual fundaban malicia y superstición torpe”.
Ritos paralelos, pues, equiparables pero radicalmente opuestos.
Cada rito independiente es de muy difícil interpretación. Durán explica
que las cempoatzóchiíl se ofrecían delante de la efigie de Huitzilo-
pochtli «como primicias de las rosas de aquel género, porque no las
hay basta entonces». Pero si su interpretación sencilla es acertada,
¿por qué ofrecer las flores en el templo de Huitzilopochtli, como en
Títití, y qué hacer del rito paralelo? Una explicación menos contin-
gente existe. Para encontrarla, examinemos las oposiciones. En Titití,
la zochipaina está vinculada con una diosa vieja, estéril, y en Buey
Tecuilhuitl con una virgen llena de potencialidades. En el primer caso
son los sacerdotes, voluntariamente aunque tal vez temporalmente es-
tériles, los que cogen la flor. En la segunda son mancebos, futuros fe-
cundadores. Los sacerdotes queman la tcoxóchitl. los mancebos diri-
gen alusiones «torpes» a las flores y a las muchachas que las llevan.
Sabernos por otra parte que las flores simbolizan el sexo femenino y
las menstruaciones, signo de fecundidad. Las flores nacieron de un
pedazo de la vulva de Xochiquetzal arrancado por un murciélago que
no era sino el semen transformado de Ouetzalcóatl (Cód. Magliabe-
chiano, 61). Los totonacos siguen convencidos de que las menstruacio-
nes son flores echadas por la luna, la que «hace florecer» las mujeres
(tehon, 1969:95). Entre los kogis de Colombia cuya cultura nos informa
Reichel-Oolmatoff es muy parecida a la de los aztecas, las mujeres se
preguntan una a otra: «¿Te mordió el murciélago?’>, para enterarse
de sus menstruaciones (Lévi-Strauss, 1966:329-30; la luna y las mens-
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truaciones: Cód. Vat. A 47, lám. 111). Las flores de la xachipaina eran
tal Vez como las de Tamoanchan al respecto de las cuales escribe Mu-
ñoz Camargo (1982:155) que «el que alcanzaba desta flor o de ella
era tocado, que era dichoso y fiel enamorado”. Las alusiones de los
jóvenes a las flores y a las muchachas podrían prefigurar un rito de
fecundación de Ochpaniztli, 60 días después, en el cual la gente escupía
y arrojaba flores a la diosa Tocí (Cód. Flor. 2:116-7>.
La flor de Títití hace pensar en ciertas creencias modernas de los
nahuas pipiles de Izalco (Salvador). Hablan ellos de una flor que tiene
el poder de hacer renacer pero que trae la muerte si la queman. La
flor guarda a todas las fuentes y si se marchita se seca la tierra. Está
estrechamente asociada con la luna, la cual opinan trae la estación de
lluvias y aumenta la fuerza vital de la gente cuando crece pero impide
la concepción cuando mengua (Schultze Jena, 1936:76, 79-80, 93).
Creencias parecidas se encuentran en diversos lugares de Mesoamé-
rica (p. ej., Wisdom, 1940:400). Para los antiguos mexicanos, la luna
era una cueva asociada al órgano femenino, las menstruaciones y la
fecundidad; se la figuraba a menudo como un recipiente lleno de
agua. La luna, Metzli, era «el del caracol» y «llamábanla así porque
así como sale del hueso el caracol así sale el hombre del vientre de su
madre... Esta dicen que causa la generación de los hombres» (Cód.
Telí. Rem. 199, lám. 11). El hombre sale del caracol, el pueblo de cue-
vas como las de Chicomoztoc.
Por lo tanto podemos considerar que el quemar la flor en Títití
era como quemar al órgano femenino o desecar la luna. Las asociacio-
nes de la veintena parecen las siguientes: flor quemada o marchitada-
sexo femenino-fuentes-agotadas-ausencia de menstruaciones-esterilidad-
Luna menguante-diosa vieja-sacerdotes. Para Huey Tecuílhuitl tenemos
al contrario: flor-sexo femenino-fuentes-menstruaciones-fertilidad-luna
creciente-diosa joven-mancebos. La flor quemada traería la sequía y
la muerte, al igual que la flor marchitada de los pipiles y la luna men-
guante o muerta (Cód. Flor.: 7:3). Puede ser desde luego que el sacri-
ficio de flamatecuhtli corresponda en el plano astral a la muerte de
la luna menguante o vieja. Ahora bien, ¿no existe un mito en el cual
la muerte de la luna suscita el agotamiento de las fuentes y la llegada
de la sequía? Recordemos el mito de la Coyolxauhqui. En las versiones
de peregrinaciones, la de Tozozómoc (1944:30-6; 1878:226-30; Durán,
1967:2:32-4), por ejemplo, leemos que Huitzilopochtli mató a Coyol-
xauhqui a medianoche en el agujero del juego de pelota de Coatépee.
Este agujero, de donde había salido el agua que transformó la región
en una laguna, se desecó y al amanecer, los mexicas encontraron al
país seco y estéril: la fuente se había agotado. Es cierto, por otro lado,
que en el plano astral Coyolxauhqui correspondía a la luna.
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Los eventos de Coatépee y la victoria de Huitzilopochtli sobre su
hermana y los 400 Huitznahua eran reactualizados con gran precisión
en la fiesta de Panquetzaliztli. Pero hay que notar que si se sacrifica-
ban entonces muchos guerreros personificadores de los Huitznahua,
la Coyolxauhqui en cambio brillaba por su ausencia. Es posible que
los mexicas hayan esperado a Titití y la proximidad de Tíacaxipehualiz-
tli y de la sequía para reactualizar la muerte de la diosa. Jlamatecuhtli
comparte muchos rasgos con la Coyolxauhqui no sólo para traer la
sequía, sino también porque se confunda con Chántico-Cihuacóatl, a
la cual corresponde Coyolxauhqui, como lo muestran los códices y las
esculturas (Seler, 1902-23:2:813-5; Beyer, 1965:408-12). Además Durán
(1967:1:131) hace de Cihuacóatl la hermana de Huitzilopochtli.
Algunos detalles de los ritos de Títití apoyan la hipótesis de la sus-
titución del sacrificio de Coyolxauhqui por el de Ilamatecuhtli. Es
encima del Coatépee, frente al santuario de Huitzilopochtli, que mata-
ban a la diosa vieja, sacrificada en tanto que guerrera. Parece víctima
del dios solar. En Panquetzaliztli se significaba la matanza de los
Huitznahua, no sólo por su sacrificio, más aún por la bajada de la
~<serpiente de fuego» que iba a quemar en el cuaulzxicalco papeles que
simbolizaban a las víctimas. Algo similar ocurría en Titití, puesto que
después de matada la diosa se encendía su «troje» (cuezccmatl) hecha
de teas en el cu.auhxicalco. El motivo por el cual llamaban «troje» a
esta otra representación de la diosa es difícil de precisar. Puede exis-
tir una relación con los ritos «seculares» en donde encerraban en tro-
jes a las mujeres embarazadas con el fin de evitar que se transformen
en taUzim ¡me (Cód. Flor.: 7:27; Cód. Borbónico, 34). Recordemos tam-
bién una adivinanza recogida por Sahagún en la cual se equipara la
troje de maíz con la mujer vieja «que tiene los cabellos de heno»
(Cód. Flor.: 6:238). El Códice Magliabeechiano (44> habla a propósito
de Títití de la «fiesta de los finados” y explica que «tomaban un ma-
nojo de ocotí, que en España se llama tea, y vestíanla con una manta
o camisa si era mujer el finado». La «troje» hecha de tea y represen-
tada en el Códice Borbónico envuelta en papeles no es sino la efigie
de la vieja guerrera muerta.
Sustituto tal vez de Coyolxauhqui, asociada a la flor quemada que>
igual que la luna menguante, parece significar la esterilidad y la se-
quía, Ilamatecuhtli tiene, pues, aspectos lunares muy importantes (ver
también Anders, 1963: 313-4; Seler, 1902-23:2: 1.000; en Costumbres:
52 la llaman Tonan, «Nuestra Madre», como a la luna en muchos otros
pueblos, e. g. los tzotziles>. El hecho no debe extrañar :entre los ma-
yas, la patrona de la veintena era la luna, como lo muestra el elemento
variable del glifo introductorio de la Serie Inicial. La veintena maya
se llama Chen, o sea «Pozo” o «Acabar” para Thompson (1950:110-1;
Rivera Dorado 1982:268-76), quien se preguntaba si el «pozo» no era
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el en que desaparecía la luna en conjunción. De todas maneras, Títití
era una fiesta de la luna: es el único mes en que los aztecas hacían
un sacrificio para ofrecer el corazón de la víctima a la luna (Durán,
1967:1:67-8).
La flor quemada de Títití y la luna menguante traen la muerte, Tía-
matecuhtli también. La diosa muerta no vuelve a vivir rejuvenecida
como Toci en Ochpaniztli, por ejemplo. Después de su sacrificio, un
sacerdote vestido de Jlamatecuhtli se pone «una máscara de dos caras,
una atrás y otra delante, las bocas muy grandes y los ojos salidos»
(Sahagún, 1956:1:218> y banderitas encima: representa a una difunta,
un tzítz¡mitl (Cód. Magliabecehiano: 73). Baila llevando la cabeza cor-
tada de la víctima y acompañado de otros personificadores de dioses
o de mujeres divinas. Este baile contrasta fuertemente con el que tenía
lugar antes de la otra xochipaina, la de Buey Tecuíilhuitl en la cual
participaban señores y mujeres.
Ilamatecuhtli trae la muerte y aparece en el rito como la misma
muerte. Está asociada en Titití con Mixcóatl bajo su aspecto del dios
de la muerte, Mictlantecuhtli. Mixcóatl es una deidad del fuego domés-
tico (Anales de Cuauhtitlán, 1945:3), igual que Chántico-Ilamatecuhtli
(Tezozómoc, 1978:293) y el fuego doméstico se asimila a Venus (Grau-
lich, 1983). Ahora bien, Venus se confunde en su invisibilidad con el
señor de la muerte. El Códice Magliabecchiano (60), por su parte, iden-
tifica expresamente Mixcóatl con Mictlantecuhtli. Sahagún no hace
mención de Mixcóatl en Títití, pero sí de Mictlantecuhtli, cuyo repre-
sentante era sacrificado en el Tlalxicco. Al fin, la Historia de los mexi-
canos... (1941:225) dice que Cihuacóatl era la esposa de Mictíante-
cuhtli.
Así pues, Tlamatecuhtli simboliza la vejez, la esterilidad, la luna
menguante que desaparece, la muerte. En Títití, la mensajera de la
muerte, la lechuza, caía literalmente (ueÉzi ¡ti chiquatli) sobre las mu-
jeres cuando los muchachos las pegaban con talegas llenas de papel
llamadas «lechuzas» o las manchaban la ropa con tizne (Costumbres:
52). En cuanto a la flor quemada, significaba lo mismo que la dio-
sa: las flores que se marchitan, la vegetación que muere, la sequía, la
esterilidad de los campos y de las mujeres. Títití era 40 días antes de
Tlacaxipehualiztli, fiesta del sol naciente que seca la tierra: el hecho
de quemar la flor debía a mi juicio acelerar la llegada de la estación
seca y evitar excesiva humedad. La xocl-z¡paína de Buey Tecuílhuitl en
cambio, 40 días antes de Ochpaniztli y de los ritos de fecundación de
la tierra tenía que precipitar la llegada de la humedad fertilizante.
Hemos visto que el rito prefiguraba otro de Ochpaniztli: pero todo el
escenario del sacrificio de Xilonen prefiguraba esta veinte. Xilonen,
igual que Toci debía estar alegre —mientras quc Ilamatecuhtli llo-
raba— y por eso la traían «de boda en boda y de banquete en ban-
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quete (Durán, 1967:1:126). Porque su sacrificio como el de Toel en
Ochpaniztli era un casamiento. En ambos casos llevaban a la víctima
sobre las espaldas, como a las recién casadas, y le cortaban la cabeza
—lo que confirma el contenido sexual de la corrida de Huey Tecuil-
huití.
Antes de terminar, vale la pena subrayar que la oposición Llama-
tecuhtli —diosa joven se encuentra también en la historia de los azte-
cas. Según los textos, Mixcóatl tuvo por primera esposa a Ilancucití,
~<Falda vieja», y de ella nacieron los antepasados de todos los pueblos
antiguos. Luego tuvo por mujer a Chimalmán, madre de Quetzalcóatl,
el rey del pueblo recién llegado que iba a conquistar los pueblos anti-
guos. El mismo esquema se encuentra en el Popol Vuh de los mayas
quichés. A Mixcóatl corresponde 1-lun 1-Iunahpu, quien casado con
Xbaquiyalo tuvo por hijos a Hunbatz y Hunchuen, señores de los «pue-
blos antiguos» del pasado. Después fecundó milagrosamente —como
Mixcóatl en algunas fuentes— a Xquic (que tiene muchos aspectos co-
munes con Xilonen, llamada también Chimalman: Motolinia, 1970:
25), que dio a luz a los gemelos, astros de una nueva edad y personi-
ficadores de los conquistadores quichés. Por fin, en la historia mexi-
cana, el primer rey mexica, Acamapichtli se casó primero con... flan-
cucití, representante de los antiguos toltecas, pueblo del pasado para
los aztecas y, muy lógicamente, Ilancucití era estéril; después se casó
con una princesa mexicana y creó la nueva dinastía de un pueblo joven
y lleno de promesas. La historia mesoamericana era siempre influen-
ciada por el mito y los rituales.
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